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STEFANO PELLÒ 
 
 
TRA GAYÀ E KARBALÀ: LE IDENTITA˜ DEI POETI HINDU DI LUCKNOW  
NELLA TAZKIRA PERSIANA DI BHAGWON DOS ‘HINDP’ 
 
 
 
 
Le feconde dinamiche di comunicazione sociale e culturale tra le comunità hin-
du dell’Awadh e la minoranza sciita al potere nella Lucknow dei NawÁb (dalla 
metà del XVIII alla metà del XIX secolo) sono state notate da diversi osservato-
ri e studiosi, che ne hanno sottolineato soprattutto i riflessi cultuali e rituali
1
. La 
peculiare rappresentatività del caso Lucknow è stata notata anche da Biancama-
ria Scarcia Amoretti, che in un saggio di quasi quindici anni fa si chiedeva se si 
potesse addirittura parlare, partendo proprio dall’esempio dell’Awadh, di una 
specifica ‘via sciita’ all’interazione con l’induismo, al di fuori del più comune e 
più noto tramite fornito dall’esperienza sufi
2
. La questione, lasciata aperta in 
quello studio, è ancora in attesa di risposte, e chi scrive non ha la pretesa di pro-
porre soluzioni in merito. Basandomi su alcuni dati raccolti nel corso di ricerche 
per le quali devo molto alla festeggiata
3
, posso però provare a fornire qui mate-
riale utile a descrivere uno tra gli aspetti meno noti del rapporto tra identità (non 
solo, e forse non tanto, religiose) nella Lucknow sciita, e così contribuire a dare 
 
1
 Un bilancio analitico, nell’ambito di una discussione sulle forme di sciismo popolare 
nell’Awadh, si trova in Cole (1988: 92-119 e passim), dove è fornita anche un’ampia bibliogra-
fia; si vedano sull’argomento anche Rota (1996), Cole (1997: 83-90) e Mushirul Hasan (1997: 
19). 
2
  “[…] rimane aperta la questione se sia in India una costante dei regimi sciiti (minoritari non 
solo rispetto agli indù ma anche ai sunniti) la trasposizione di elementi indù nel proprio baga-
glio culturale, senza necessariamente passare per il tramite del sufismo, il quale, com’è noto, si 
presta a simili operazioni” (Scarcia Amoretti 1994: 221). A proposito della disputa tra shÐÝa e 
taÒawwuf nell’Awadh si legga Cole (1988: 146-148). 
3
  Le presenti note riorganizzano e sviluppano una serie di osservazioni sparse nella mia tesi di 
dottorato (Pellò 2006, in particolare pp. 118-160). 
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un quadro più preciso di questo caso ‘esemplare’. Mi riferisco alle dimensioni 
letterarie di questa interazione, che si possono osservare, per esempio, prenden-
do in considerazione la consistente presenza di autori hindu nei circoli poetici 
persiani della capitale dell’Awadh
4
. Se il persiano può essere considerato, ri-
prendendo Bausani, una lingua letteraria esteticamente ‘islamica’ (ma in un sen-
so filologico di ricezione, inclusivo e non certo essenzialista), che si carica pe-
raltro nell’ambiente indiano dell’Awadh sciita di valori nuovi legati a un pecu-
liare rapporto con un Iran in via di definitiva nazionalizzazione, sembra utile, 
infatti, chiedersi come funzioni la relazione tra le identità socio-religiose e quel-
le linguistico-letterarie, in un contesto dove l’imÁmbÁra tende a prendere il po-
sto del majlis d’impronta sufi come spazio per gli scambi poetici5 e dove un ge-
nere connotato in senso devozionale come la mars iya per l’ImÁm acquisisce un 
valore pubblico centrale
6
. Luogo privilegiato per osservare questi processi sono 
le ta¿kira coeve, autostorie letterarie che permettono di indagare da un punto di 
vista interno il sistema di relazioni (spesso ‘pensato’ più che storicamente ‘og-
gettivo’) proprio di quella cultura poetica; in particolare, filtrando la realtà at-
traverso un sistema di canoni espressivi sperimentati, le ta¿kira danno la possi-
bilità di osservare la trasposizione di uno spazio sociale e culturale su un piano 
testuale, che può essere inteso come una sorta di specchio interpretativo. In que-
sto contributo mi concentrerò su una singola ta¿kira composta a Lucknow, la 
SafÐna-yi HindÐ di BhagwÁn DÁs ‘HindÐ’ (completata nel 1804; la data di morte 
dell’autore, nato nel 1750, è sconosciuta), per individuarvi le biografie dedicate 
ai poeti hindu persografi dell’Awadh sciita e commentarne alcuni aspetti ‘iden-
titari’ legati al rapporto con l’Islam, facendo ovviamente riferimento anche ad 
altri significativi testi più o meno contemporanei. Non si tratta di una scelta ca-
suale: l’autore dell’opera è, infatti, egli stesso un poeta hindu di lingua persiana 
vissuto proprio a Lucknow, direttamente interessato a rappresentare la comunità 
 
4
  Sulla base di un’analisi condotta su quattordici ta¿kira composte tra il 1768 e il 1883, ho potuto 
identificare finora almeno 71 poeti hindu (o comunque non musulmani) persografi operanti a 
Lucknow tra la metà del XVIII e la metà del XIX secolo (Pellò 2006:127-128). 
5
  Sull’importanza sociale (per i musulmani come per gli hindu) dell’istituzione dell’imÁmbÁra e 
della taÝziyakhÁna nell’Awadh e in generale nella regione gangetica tra il XVIII e il XIX seco-
lo, notata da viaggiatori europei e iraniani, si vedano le informazioni fornite raccolte in Cole, 
(1988: passim). Particolarmente interessante, per noi, è il fatto che la centralità culturale 
dell’imÁmbÁra sembra riflettersi direttamente nel lessico poetico persiano di questo periodo, 
come suggerito da questo verso di MÐrzÁ Íasan ‘QatÐl’ (m. 1817): shawad nazzÁra-yi rÙy-i tu 
rÙzÐy-am ÁnjÁ/ imÁmbÁra bih az khÁna-yi khudÁ-st ma-rÁ [Lo spettacolo del tuo volto sarà il 
mio sostentamento laggiù / l’imÁmbÁra è per me migliore della casa di Dio] (QatÐl, Ms, f. 7a). 
6
  La fortuna e la diffusione di questo genere elegiaco (specialmente in urdu) tra i poeti non mu-
sulmani di Lucknow è enorme. Esiste uno studio monografico sull’argomento: Sayyid Amjad 
Íusayn (1995); si veda in proposito anche SrÐvÁstavÁ (1969: 456-459). 
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letteraria nella quale si muove; la sua raccolta biografica è inoltre una tra quelle 
che, nel contesto in analisi, concedono agli autori hindu più spazio. 
Le note biografiche dedicate ai poeti non-musulmani nella SafÐna-yi HindÐ – 
dedicata esclusivamente ad autori vissuti in India tra la seconda metà del Sei-
cento e il Settecento – sono 43 (incluso un ex-hindu convertito) su un totale di 
335, pari al 12,8%. Si tratta della percentuale più alta nell’intero panorama delle 
ta¿kira indo-persiane se si esclude il terzo volume della Gul-i raÝnÁ di LachhmÐ 
NarÁyan ‘ShafÐq’, dedicato esclusivamente ai poeti persografi non musulmani, e 
la AnÐs al-aÎibbÁ di Mohan LaÝl ‘AnÐs’, dove la presenza di autori hindu è pro-
grammaticamente giustapposta a quella degli autori musulmani
7
. L’attenzione 
specifica per l’ambiente di Lucknow è messa in risalto dal fatto che più della 
metà degli autori hindu indicati, 23, sono legati ai circoli poetici della capitale 
dell’Awadh. Questi autori, segnatamente, sono (al nome seguono, tra virgolette, 
lo pseudonimo poetico indicato nella ta¿kira, e, fra parentesi, le pagine di rife-
rimento nell’edizione a stampa): 
1. Mohan LaÝl ‘AnÐs’ (16-17) 
2. LÁla BÐjnÁth ‘AnÐs’ (22) 
3. MedÐ LaÝl ‘BÐmÁr’ (29-30) 
4. JÙgal Kishor ‘S arwat’ (46-47) 
5. RÁy Sarab Sukh ‘DÐwÁna’ (72-74) 
6. RÁy Dawlat RÁm ‘Dawlat’ (74) 
7. RÁy Khem NarÁyan ‘Rind’ (88) 
8. Makhan LÁl ‘RÁy’ (95-97) 
9. Rawshan LÁl ‘Rawshan’ (97-98) 
10. LÁla ShitÁb RÁy ‘ZÁr’ (100-101) 
11. DebÐ PrashÁd (ParishÁd) ‘ShÁd’ (116-117) 
12. ShabÁb RÁy ‘ÝAzÐz’ (133) 
13. KhwushÎÁl Chand Brahman (Barahman) ‘ÝIrfÁn’ (135) 
14. Kishan Chand ‘QarÐb’ (167-168) 
15. MÐrzÁ Íasan ‘QatÐl’ (= DÐwÁlÐ Singh; 172-173)  
16. SÐtal DÁs ‘MukhtÁr’ (193-194) 
17. MalhÁr Singh ‘MiskÐn’ (196) 
18. RÁy MÐkÙ LaÝl ‘MastÁna’ (203-205) 
 
7
  Si vedano ShafÐq (s.d.) e AnÐs (1999); in quest’ultimo testo la percentuale di autori hindu rag-
giunge quasi il 33%. 
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19. RÁy SakhÐ(?)
8
 Mal ‘MaÝnÐ’ (205) 
20. LÁla RÁm Bakhsh ‘MuÔÐÝ’ (206-208) 
21. MaÔhan (o MiÔhun) LaÝl ‘MÁ’il’ (212) 
22. RÁy PanjÁb RÁy ‘WÁlÐ’ (238-239) 
23. BhagwÁn DÁs ‘HindÐ’ (241-259) 
Gran parte degli autori elencati, spesso menzionati anche in altre ta¿kira coeve e 
seriori
9
, sono impiegati nel sistema amministrativo dei NawÁb dell’Awadh, o 
provengono dai quadri governativi tardo-mughal di Delhi: il modello è quello 
sperimentato del munshÐ hindu (molto spesso proveniente da caste specializzate 
come i kÁyastha o i khatrÐ) come intellettuale mughal, la cui educazione estetica 
è indistinguibile da quella di un contemporaneo intellettuale musulmano perso-
grafo, con il quale condivide – in quanto parte della medesima comunità lettera-
ria – l’identico sistema di valori testuali e contestuali di riferimento
10
. Secondo 
uno schema comune nelle ta¿kira indo-persiane e ugualmente valido per autori 
musulmani e non, sono infatti proprio l’apprendistato poetico e le relazioni con 
maestri e colleghi, oltre naturalmente al rango sociale e ai giudizi sulla quantità 
e la qualità dei componimenti, a costituire il perno semantico fondamentale di 
buona parte delle biografie dei poeti hindu riportate da HindÐ, egli stesso d’altra 
parte membro della scuola del poeta di origine iraniana MÐrzÁ FÁkhir MakÐn (m. 
1806). La prima parte della nota dedicata al khatrÐ Sarab Sukh ‘DÐwÁna’ (m. 
1789), uno tra i principali autori di versi persiani operanti a Lucknow e certa-
mente il più influente tra gli hindu, può essere citata ad esempio: 
Era il figlio della sorella del rifugio della regalità RÁja MahÁnarÁyan Ma-
hindar BahÁdur, che faceva parte della segreteria del compianto ShujÁÝ al-
Dawla BahÁdur. Nacque a ShÁhjahÁnÁbÁd e crebbe in quello stesso luogo. 
Quando giunse per lui il momento di entrare in quell’ufficio venne a Lu-
cknow. Trovò una sistemazione adatta al suo rango e passò il suo tempo in 
questa città, onorato e rispettato. Le riunioni dei faqÐr e i consessi dei poeti 
avevano luogo soprattutto nella sua casa, e il suo comportamento con gli 
ospiti era esemplare. Alcune nature sensibili divennero suoi discepoli nella 
composizione di poesia in hindÐ, ed egli stesso compose anche un dÐwÁn in 
questa lingua; poi decise di dedicarsi esclusivamente alla composizione di 
poesia in persiano. All’inizio si faceva correggere dal nobile maestro 
 
8
  Il testo riporta la forma SÍY, annotata dal curatore con un punto interrogativo. Propongo la let-
tura emendata sakhÐ “generoso” supponendo la caduta di un punto diacritico nel tracciato grafi-
co arabo-persiano. 
9
  La biografia di DÐwÁna, per esempio, può essere letta in almeno altre sette ta¿kira (Pellò 2006: 
129). 
10
 A proposito degli orizzonti sociali e culturali di riferimento di un segretario kÁyastha vissuto 
nel XVIII secolo, si veda Alam-Subrahmanyam (2004). Uno sguardo generale sulle relazioni 
tra comunità hindu e civiltà letteraria persiana è Pellò (2007). 
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[MÐrzÁ FÁkhir MakÐn] ma non portò avanti molto a lungo questa frequen-
tazione e prese a comporre poesia a proprio modo. Aveva una tale potenza 
compositiva che si esercitava a scrivere due o tre nuovi ghazal al giorno, 
arrivando a un totale di quasi centomila versi. Ha lasciato quattro dÐwÁn di 
cui i primi due sono intitolati nell’ordine dardiya e Ýishqiya. Chiamò il 
proprio terzo canzoniere sharafiya, dal momento che i componimenti ivi 
contenuti riprendono la rima e il radÐf delle poesie di Sharaf JahÁn QazwÐ-
nÐ. Il quarto dÐwÁn è fatto di componimenti in risposta alle poesie di 
Shaykh MuÎammad ÝAlÐ ‘ÍazÐn’. Aveva intenzione di lavorare a un quinto 
dÐwÁn ma morì prima di potersi mettere all’opera. Nessuno dei suoi con-
temporanei può essergli paragonato per abbondanza di produzione. Chi 
scrive è stato oggetto di suo grande favore
11
. 
La piena ‘integrazione’ di un autore hindu nel sistema socio-testuale persiano di 
Lucknow è rappresentata con altrettanta chiarezza nella nota dedicata al condi-
scepolo Mohan LaÝl ‘AnÐs’, dove la ta¿kira si fa per così dire ‘meta-memoria’ 
letteraria, menzionando un’altra ta¿kira dedicata al medesimo circolo di appar-
tenenza di BhagwÁn DÁs (la cui biografia è ‘reciprocamente’ descritta in quel 
testo)
12
: 
Egli apprese le sottigliezze della poesia dalla guida eccelsa (janÁb irshÁd-
ma’Áb) [MÐrzÁ FÁkhir MakÐn], e con lui studiò le scienze della retorica, 
della metrica e della qÁfiya. La ta¿kira intitolata AnÐs al-aÎibbÁ, che con-
tiene le notizie biografiche di quel grande maestro e dei suoi discepoli, è 
scritta in modo ammirevole. AnÐs scrisse anche un dÐwÁn, e la sua poesia è 
piena di costruzioni fresche e di contenuti conseguenti
13
. 
Lo stesso HindÐ si descrive, del resto, all’interno di questo quadro di relazioni 
letterarie non solo, come vedremo, dichiarandosi allievo di MakÐn nella voce 
dedicata a se stesso, o elogiando il maestro come appena osservato
14
, ma anche 
indicando, nelle relative note, vari poeti come propri allievi
15
: attraverso un’au-
tobiografia ‘estesa’ l’autore si rappresenta a tutti gli effetti anche come maestro 
– poco importa che molti tra i suoi discepoli siano in realtà solo autori occasio-
 
11
 HindÐ (1958: 72-73). 
12
 È interessante notare, a proposito di relazioni con i maestri, come AnÐs ci segnali puntigliosa-
mente che HindÐ fu discepolo di Sarab Sukh ‘DÐwÁna’ per tre anni prima di passare alla scuola 
di MakÐn (AnÐs 1999: 194). 
13
 HindÐ (1958: 17). 
14
 Il valore strutturale del concetto di scuola poetica è reso chiaro fin dall’introduzione della SafÐ-
na-yi HindÐ, dove BhagwÁn DÁs sottolinea: “Bisogna sapere che con con l’espressione janÁb ir-
shÁdma’Áb ci si riferisce qui al nome celebrato dell’orgoglio dei tempi e delle terre MÐrzÁ MuÎ-
ammad FÁkhir MakÐn, che Dio, il Difensore, lo benedica” (HindÐ 1958: 1). Va notato, a questo 
proposito, che la silsila letteraria nella quale HindÐ si colloca è ricostruita anche attraverso 
l’indicazione diretta del maestro del proprio maestro, il poeta e pittore iraniano MÐrzÁ ÝAzÐmÁ 
‘IksÐr’ (HindÐ 1958: 3-5). 
15
 Secondo la SafÐna-yi HindÐ, i poeti che fanno parte del circolo di HindÐ sono LÁla BÐjnÁth ‘A-
nÐs’, RÁy Dawlat RÁm ‘Dawlat’, MalhÁr Singh ‘MiskÐn’, Rawshan LÁl ‘Rawshan’, RÁy Khem 
NarÁyan ‘Rind’ e DebÐ PrashÁd ‘ShÁd’. 
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nali di versi – sancendo così la sua piena partecipazione (‘passiva’ di discepolo 
e uditore ma anche ‘attiva’ di guida e giudice) alla comunità poetica descritta. 
In questo contesto di perfetta ‘strutturalità’, già di per sé pre-codificata nel 
sistema letterario indo-persiano a partire almeno dalla fine del XVI secolo, si 
nota, nella ta¿kira di HindÐ, come in altre opere simili composte da hindu16, 
un’attenzione specifica al retroterra socio-religioso degli autori non musulmani. 
In alcuni casi si tratta di semplici indicazioni informative come quella relativa a 
MalhÁr Singh ‘MiskÐn’ – membro del circolo poetico di HindÐ – la cui apparte-
nenza alla comunità sikh (fatto peraltro non così comune nell’ambito letterario 
indo-persiano) è puntualmente specificata: 
È il figlio di Galwant RÁy khatrÐ, venne incaricato dell’amministrazione 
del distretto di BarelÐ. Nacque a Lucknow, e dopo la morte del padre fu in-
caricato del medesimo ruolo. Ogni volta che grazie alla sua natura sensibi-
le componeva poesia, la faceva controllare dal sottoscritto. Sia il padre che 
il figlio erano discepoli di GurÙ NÁnak, ed egli aveva con me un rapporto 
privilegiato. Era vivace, retto, elegante e bello
17
. 
In altri casi, però, la relazione tra la cornice testuale persiana della ta¿kira poeti-
ca e l’identità per così dire extra-testuale degli autori hindu è più composita e 
rivelatrice. Sfruttando le possibilità offerte dal canone linguistico, infatti, gli e-
lementi hindu sono talora trasposti sul piano poetico persiano attraverso l’adat-
tamento di metafore familiari e l’adozione di una tecnica espressiva basata con-
temporaneamente sulla giustapposizione e sull’assimilazione. Processi di questo 
tipo sono riconoscibili, per esempio, in quanto scritto da BhagwÁn DÁs ‘HindÐ’ 
a proposito della morte del sopra menzionato (proprio come esempio di perfetta 
‘scolasticità’ poetica) RÁy Sarab Sukh ‘DÐwÁna’: 
Quando era ammalato a Lucknow lo andai a trovare. Animato da un pro-
fondo sentimento di compassione, disse: “Dopo la mia morte bisogna ri-
cordarsi di GayÁ”
18
. Allora si diresse verso il Gange e, giunto colà, salì al 
paradiso eccelso il giorno seguente (baÝd-i yak rÙz ba bihisht-i barÐn shi-
tÁft). Il suo corpo venne bruciato e le ceneri disperse nel fiume, ed è questo 
il significato dell’espressione ‘annegato nel mare della misericordia’ (gha-
rÐq-i baÎr-i raÎmat). […] Egli era una persona molto attenta ai propri ami-
 
16
 Abbiamo visto sopra come le ta¿kira che contengono le percentuali più alte di poeti non mu-
sulmani siano da ascrivere ad autori hindu. L’attenzione non è, però, solo quantitativa: si pensi, 
per esempio, allo spazio concesso da autori quali BindrÁban DÁs ‘KhwushgÙ’ e LachhmÐ NarÁ-
yan ‘ShafÐq’ a descrizioni e accenni relativi a vari aspetti della cultura religiosa hindu nel corso 
delle note biografiche dedicate ai poeti persografi non musulmani del circolo di BÐdil (si veda la 
discussione relativa in Pellò in st.). 
17
 HindÐ (1958: 196). 
18
 Si noti che proprio negli anni cui si riferiscono gli avvenimenti narrati la città santa di GayÁ 
entrava direttamente in letteratura persiana grazie a un’opera a lei dedicata dal poeta Ànanda-
ghana Khwush, dal titolo GayÁ mÁhÁtmya (Habibullah 1938: 173). 
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ci, d’animo generoso e sereno e dai modi assai gentili; in ottemperanza al 
suo testamento, chi scrive ha fatto in modo che sua moglie si potesse reca-
re a GayÁ e portare così a termine quell’incombenza che lo vincolava
19
. 
La città santa di GayÁ e il Gange, oggetti testuali ‘induisti’, sono immediata-
mente controbilanciati dall’evocazione del “paradiso eccelso (bihisht-i barÐn)”, 
canonica sia dal punto di vista del linguaggio religioso islamico sia da quello 
del linguaggio poetico persiano
20
; analogamente, la successiva immagine per 
eccellenza ‘idolatra’ del corpo ridotto in cenere e disperso nelle acque del fiume 
è subito depotenziata con il suo trasferimento su un piano simbolico appartenen-
te al registro perso-islamico (attraverso l’evocazione del “mare della miserico-
dia”). Nell’ultima parte del passaggio, è interessante notare come HindÐ smetta 
la propria identità poetica per segnalare, con discrezione, di aver aiutato la fa-
miglia del correligionario defunto a portare a termine nel luogo sacro di GayÁ 
una non meglio precisata “incombenza” (traduco così il generico kÁr), forse un 
voto o un atto devozionale dovuto. Ma si tratta di accenni fugaci, brevi parentesi 
che rimandano a un mondo extra-testuale presente in modo per lo più accidenta-
le. A testimoniare, al contrario, il valore segnico strutturale delle scelte espres-
sive sopra evidenziate, lo stesso topos del Gange come islamico baÎr-i raÎmat 
ritorna nella SafÐna-yi HindÐ quando si menziona la dipartita di RÁy MÐkÙ LÁl 
‘MastÁna’: 
Il suo corpo venne portato sul Gange, bruciato con legno di sandalo e la-
sciato alle acque. Ecco il significato di ‘annegato nel mare della misericor-
dia’ (gharÐq-i baÎr-i raÎmat)21. 
 
19
 HindÐ (1958: 73-74). La tendenza all’adattamento espressivo qui osservata è presente anche in 
alcune ta¿kira composte da autori musulmani. Nella ta¿kira NatÁyij al-afkÁr (completata nel 
1842), per esempio, la morte di Chandar BhÁn ‘Barahman’ è descritta evocando l’immagine del 
raccolto in fiamme, che appartiene sì al canone poetico persiano classico ma è adatta anche a 
evocare il rito funebre hindu tradizionale della cremazione: “Nell’anno 1073 il fulmine della 
morte bruciò il raccolto della sua vita” (dar sana-yi 1073 barq-i ajal kharman-i ÎayÁt-ash-rÁ 
sÙkht) (GopÁmawÐ 1958: 107); analogamente, nell’ancora più tarda ShamÝ-i anjuman la morte e 
la cremazione dello stesso poeta sono descritte menzionando un’altra immagine di fiamme 
classicamente letteraria, quella del ‘tempio del fuoco’ (Átashkada) zoroastriano, qui in rapporto 
metaforico con l’altrettanto classico ‘annullamento mistico’ (fanÁ): “Nel 1073 divenne cenere 
nel tempio del fuoco dell’annullamento (dar 1073 dar Átashkada-yi fanÁ khÁkistar gardÐd)” 
(NawÁb 1875: 92). 
20
 Nella ta¿kira in questione, DÐwÁna muore come uno hindu ma va in un paradiso dai tratti mu-
sulmani. Non è così nel caso della morte di un altro poeta hindu, MithÙ LÁl ‘MuÛtar’, narrata 
nella ta¿kira AnÐs al-aÎibbÁ di Mohan LÁl ‘AnÐs’: qui il protagonista, descritto come un devoto 
di Vishnu (AnÐs usa l’espressione hindi/urdu bishan bhagat), trova posto in uno dei paradisi 
(loka) della tradizione brahmanica (AnÐs 1999: 206). 
21
 HindÐ (1958: 205). 
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Strategie simili a quelle appena osservate vengono utilizzate non solo nella te-
stualizzazione di specifici elementi culturali e religiosi hindu nel sistema persia-
no di riferimenti estetici, ma anche nell’integrazione degli hindu stessi in questo 
sistema in qualità di personaggi riconoscibili. Mi riferisco in particolare allo 
sfruttamento del motivo, assai diffuso, del ‘bello idolatra’, che permette di 
proiettare il segno letterario sulla rappresentazione della realtà biografica dei 
poeti, così armonizzandone (o confondendone, o sovrapponendone, che in que-
sto caso è la stessa cosa) le diverse identità. Un esempio si trova nella parte ini-
ziale della voce dedicata da HindÐ al già ricordato condiscepolo Mohan LaÝl ‘A-
nÐs’: 
Egli iniziò a studiare i libri persiani sotto la guida di un poeta di nome 
Rawnaq, e si diede presto alla composizione di poesia. Inizialmente scelse 
il takhalluÒ di Khasta, ma dopo essersi innamorato di un fanciullo hindu 
(hindÙpisar) di nome ShitÁb RÁy lo cambiò in BÐtÁb e poi ancora in AnÐs22. 
La storia del poeta che si innamora di un fanciullo hindu con conseguenze diret-
te nella sua attività letteraria (e nella parallela, in ambito persiano, sfera spiritua-
le) non è nuova nell’ambito delle ta¿kira indo-persiane. Un modello, a sua volta 
basato sulla vicenda del ÑanÝÁn di ÝAt ‘t öÁr
23
, si può trovare nella biografia del ri-
nunciante vishnuita e autore di versi persiani Bhopat RÁy ‘BÐgham’ BayrÁgÐ (m. 
1719) narrata in un’altra ta¿kira d’autore hindu, la HamÐsha bahÁr di Kishan 
Chand ‘IkhlÁÒ’ (completata nel 1723-4): 
All’inizio, per guadagnarsi da vivere, lavorava come servitore e come 
scrivano per i governatori della sua terra. Poi il desiderio di vivere libero e 
senza vincoli ebbe la meglio sul suo cuore e scelse la via della povertà spi-
rituale (t arÐq-i darwÐshÐ ikhtiyÁr numÙd). Per volere del destino venne a 
Delhi e cadde prigioniero nella trappola tesa dal bel volto di un fanciullo 
hindu, NarÁyan Chand. Per lui tradusse il PrabodhacandronÁyak24 met-
tendolo in versi, e sempre in suo nome scrisse alcuni trattati di sufismo
25
. 
Senonché di ‘fanciulli hindu’, nella SafÐna-yi HindÐ, se ne trovano anche altri, i 
quali, pur sempre descritti in termini assolutamente letterari e canonicamente 
‘idolatri’, rendono possibile la loro identificazione con una precisa tipologia sto-
 
22
 HindÐ (1958: 17). 
23
 Il motivo sembra reinterpretato nella cultura letteraria mughal in diversi contesti: si pensi al rac-
conto relativo al poeta hindavÐ MuÎammad AfÛal innamorato di una donna hindu nella ta¿kira 
di WÁlih DÁghistÁnÐ (2001: 64-67) analizzato da Shantanu Phukan (2000: 25-29) e alla storia 
apparentemente ‘speculare’ (l’oggetto dell’amore folle è qui una donna musulmana) ri-
guardante il poeta sanscrito JagannÁtha PanÃitÁrÁja (Pollock 2001: 409). 
24
 Si tratta probabilmente del Prabodhacandrodaya (o PrabodhacandrodayanÁÔaka), un’opera 
teatrale d’argomento vedantico di Krishnamishra (XI secolo) la cui forma pare corrotta nel testo 
della ta¿kira. 
25
 IkhlÁÒ (1973: 37-38). 
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rico-sociale. Si legga in proposito la voce dedicata da BhagwÁn DÁs allo shaykh 
MuÎammad QÁyim ‘QÁyim’: 
Era l’eccellente tra i maestri (muÝallimÁn) di questa nostra città di Lu-
cknow, conosceva dettagliatamente tutti i libri persiani più importanti, e 
trascorreva il proprio tempo dedicandosi all’insegnamento. La sua scuola 
(maktab-ash), frequentata da volti di fata dal petto d’argento (parÐrÙyÁn-i 
sÐmbar), era l’invidia della dimora delle fate della Cina (parÐkhÁna-yi 
chÐn) e la terra ove teneva udienza era lo sconforto della ruota celeste 
(charkh-i barÐn), e a seguire le sue lezioni erano soprattutto fanciulli hindu 
dal volto e dall’aspetto piacevole e bello (hindÙpisarÁn-i zÐbÁt alÝat-i nÐ-
kÙmanzar)26. 
Gli hindÙpisarÁn sono dunque i giovani non musulmani (e qui HindÐ comunica 
poeticamente una verità storica)
27
 che frequentano a Lucknow e nell’Awadh le 
scuole dei grandi maestri e che vi imparano il persiano, trasposti concettualmen-
te sul piano poetico ed esteticamente ‘naturalizzati’ attraverso strumenti lessica-
li e retorici ben sperimentati (risalta il riferimento metaforico alla Cina, tradi-
zionalmente considerata terra di bellezze appunto ‘pagane’). All’interno di que-
sta tipologia è evidentemente fatto rientrare da BhagwÁn DÁs anche lo hindu 
ShabÁb RÁy ‘ÝAzÐz’, un autore occasionale di versi persiani nato e vissuto a Lu-
cknow: per descrivere la sua bellezza viene evocata nella ta¿kira la celebre im-
magine del bel Giuseppe che tutti vogliono comprare al mercato nella classica 
rielaborazione poetica persiana della storia coranica (sura XII) compiuta nel YÙ-
suf u ZulaykhÁ di JÁmÐ: 
Questo ÝazÐz, a causa del suo bell’aspetto, era famoso nel mercato del 
mondo come Giuseppe, e folle intere desideravano averlo come compagno 
(khalq-Ð khwÁstgÁrÐ-yi Ù mÐkardand)28. 
Si noti, inoltre, come il takhalluÒ poetico di ShabÁb RÁy renda possibile la para-
dossale e ossimorica identificazione (evidenziata da HindÐ con un procedimento 
anfibologico) di quest’ultimo con il modello poetico di Giuseppe: nella storia in 
questione l’“ÝazÐz d’Egitto” è infatti, com’è noto, il marito di ZulaykhÁ, dispera-
ta e appassionata amante di Giuseppe. 
 
26
 HindÐ (1958: 171). 
27
 Secondo una testimonianza di Francis Buchanan riportata da Umar, riferita in particolare al Bi-
har e al Bengala dei primi anni dell’Ottocento, in quel periodo le scuole di persiano erano “ne-
arly as much frequented by Hindus as by Muhammadans, for the Persian language is conside-
red as a necessary accomplishment for every gentleman, and it is absolutely necessary for those 
who wish to acquire fortune in the courts of law”; una notizia di qualche anno precedente, rife-
rita esclusivamente ad alcuni distretti del Bengala, riporta che il numero degli studenti hindu di 
persiano era circa una volta e mezza quello degli studenti musulmani, precisamente 2096 con-
tro 1558 (Umar 1993: 397, n. 41). 
28
 HindÐ (1958: 133). 
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Ma in un mercato affollato, così possiamo immaginarci la Lucknow lettera-
ria tra il XVII e il XIX secolo, accadono, si sa, molte cose, e a volte i ‘fanciulli 
hindu’ cessano di essere tali, non solo per inesorabili scadenze anagrafiche. 
Penso ai vari casi di conversione all’Islam ‘per via poetica’ registrati dalle 
ta¿kira, SafÐna-yi HindÐ compresa. La narrazione di BhagwÁn DÁs a proposito 
del passaggio del bellissimo rustogÐ MedÐ LÁl ‘BÐmÁr’ – allievo di DÐwÁna – al-
la pratica religiosa musulmana è esemplare in questo senso. Nell’interpretazione 
testuale di HindÐ la lingua e la letteratura persiana svolgono infatti un ruolo fon-
damentale nella conversione (implicita nel racconto), che avviene tramite lo 
studio del Mas nawÐ mistico di RÙmÐ ed è descritta ancora una volta in termini 
essenzialmente estetizzanti (per esempio attraverso la menzione del toponimo 
centrasiatico “Chigil”, la bellezza dei cui abitanti è celebrata nella poesia per-
siana classica): 
Apparteneva alla casta dei rustogÐ (rustogiyÁn) di Lucknow. In gioventù 
era straordinariamente bello di aspetto e dall’animo ardente, sensibile e 
malinconico. Egli passava la maggior parte del suo tempo in compagnia 
degli asceti amanti (ahl-i dil) e invidia dei belli di Chigil, ed era sempre 
impegnato nello studio di vari trattati di sufismo e nella lettura (sayr) del 
Mas nawÐ di MawlawÐ, che leggeva con intensa sofferenza. Io stesso l’ho 
visto una o due volte mentre declamava poesia con le lacrime che gli riga-
vano le gote. Infine, nel 1182 abbandonò ogni legame e andò ad Ajmer. Si 
dice che rimase là per un po’, e che poi si diresse ai luoghi santi dell’Islam 
per compiere il pellegrinaggio, e Dio ne sa di più. In ogni caso, era una 
persona assai particolare e la sua anima era piena di ardore. I suoi versi 
sono numerosi e in quest’arte fu istruito per un po’ di tempo da RÁy Sarab 
Sukh ‘DÐwÁna’
29
. 
Giunti a questo punto, e di fronte ai riflessi narrativi di una conversione almeno 
all’apparenza avvenuta per il canonico tramite sufi, è lecito chiedersi dove sia, 
in questo complesso sistema di relazioni tra realtà letteraria e realtà storica, lo 
sciismo così ‘identitario’ per Lucknow di cui si è parlato in apertura. Volendo 
trovare accenni in proposito nella nostra ta¿kira verrebbe naturale, per prima 
cosa, indagare un altro caso di conversione ‘letteraria’ all’Islam, ovvero quello 
celebre del khatrÐ DiwalÐ Singh che in giovane età decise di diventare sciita 
duodecimano con il nome di MÐrzÁ Íasan e di utilizzare il significativo takhal-
luÒ ‘QatÐl’ rimandando così al fondamentale concetto del martirio con la sua 
stessa personalità poetica
30
. Di fronte alle parole della SafÐna-yi HindÐ 
 
29
 HindÐ (1958: 29-30). 
30
 Così GhulÁm HamadÁnÐ MuÒÎafÐ descrive nella propria ta¿kira la conversione di DiwÁlÐ Singh: 
“Quando, per volere del destino, i suoi si trasferirono a FayÛÁbÁd, egli si onorò della conversio-
ne all’Islam grazie a MÐrzÁ MuÎammad BÁqir ShahÐd IÒfahÁnÐ, all’età di diciotto anni. Allora, 
dando libero sfogo alla sua indole delicata e armoniosa, che l’aveva caratterizzato sin da bam-
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sull’argomento, però, ogni aspettativa di indicazioni dirette in materia sciita è 
apparentemente disattesa: 
Suo padre era della casta dei khatrÐ di PaÔyÁla presso LÁhore, un parente di 
SiyÁlkoÔÐ Mal. Egli nacque a ShÁjahÁnÁbÁd, e ancora giovane scelse 
l’onore di convertirsi all’Islam. Studiò le scienze persiane e arabe e co-
minciò a comporre poesia, arte nella quale mostra grandi capacità vergan-
do versi variopinti sulla pagina del tempo. Nonostante la sua natura libera 
e affrancata è sempre prigioniero dell’amore. I notabili di queste terre gli 
mostrano rispetto e gli tributano onori
31
. 
È probabile che la superficiale brevità della nota dedicata a QatÐl da HindÐ sia da 
mettere in relazione innanzitutto con l’estraneità del poeta convertito alla cer-
chia del maestro di HindÐ stesso, MÐrzÁ FÁkhir MakÐn. Tuttavia, le fugaci note di 
HindÐ suggeriscono anche alcune osservazioni di carattere meno contingente. 
Come nel caso di BÐmÁr, il passaggio di QatÐl all’Islam è descritto da HindÐ sen-
za clamori, come un fatto conseguente e naturale: non è forse un caso che non 
sia menzionato, come invece avviene, per esempio, nella ta¿kira di MuÒÎafÐ32. il 
nome che identificava MÐrzÁ Íasan prima della conversione (allo stesso modo 
in cui non si menzionava il nome da neomusulmano di MedÐ LÁl ‘BÐmÁr’ pelle-
grino alla Mecca). Le diverse identità religiose dei membri della comunità lette-
raria indo-persiana di Lucknow, nella loro proiezione testuale codificata nella 
ta¿kira di HindÐ, sembrano porsi sullo stesso piano, distinte ma sovrapponibili 
l’una all’altra e in sostanziale continuità tra loro: l’atteggiamento non cambia 
che si tratti, come nei casi sopra osservati, del Gange che diventa “mare di mise-
ricordia” per ceneri poeticamente idolatre oppure di una conversione all’Islam 
che è sì portatrice di onore (com’era, peraltro, implicitamente lodevole il voto 
che legava DiwÁna a GayÁ), ma per la quale non vengono utilizzate, come in 
altri resoconti del medesimo episodio, immagini di contrasto tra ‘miscredenza’ e 
‘vera fede’
33
.  
 
bino, cominciò anche a scrivere poesia e a prendere lezioni da quel grande maestro. E visto che 
in quel periodo, all’epoca del compianto nawÁb wazÐr, c’erano molti più iraniani di adesso, 
scelse questa religione [= lo sciismo] e il suo maestro gli assegnò il takhalluÒ di QatÐl: il mae-
stro si chiamava ShahÐd [martire], dunque il discepolo doveva essere noto come QatÐl [assassi-
nato]” (MuÒÎafÐ 1934: 46). 
31
 HindÐ (1958: 172). 
32
 MuÒÎafÐ (1934: 46). 
33
 Un esempio su tutti è costituito dalle parole che AbÙ TõÁlib IÒfahÁnÐ riserva, nella propria ta¿kira 
KhulÁÒat al-afkÁr (completata nel 1792-3), alla conversione di QatÐl: “Per intercessione della 
grazia di frequentazioni benguidate, un raggio della benevolenza eterna brillò nel suo nobile 
cuore e lo condusse alla porta dell’Islam, e per questo si diede anima e corpo alla religione di 
MuÎammad, salvandosi così dal fuoco del politeismo (AbÙ TõÁlib ibn MuÎammad IÒfahÁnÐ Ms., 
f. 360a). Altrettanto interessante è il passaggio dedicato alle tendenze filo-sciite del poeta hindu 
Ulfat RÁy ‘Ulfat’ nella tarda ta¿kira ÑubÎ-i gulshan (completata nel 1878): “Come dice il pro-
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Ma c’è di più, ed è forse il punto che ci interessa maggiormente qui. Che 
HindÐ non specifichi a ‘quale’ Islam si sia convertito QatÐl non indica necessa-
riamente una disattenzione dell’autore della SafÐna per lo sciismo. Ciò potrebbe 
significare, anzi, esattamente il contrario: non pare infatti azzardata l’ipotesi 
che, scrivendo in un contesto dove la shÐÝa, pur espressione di una ristretta mi-
noranza demografica, è ‘religione di stato’, un intellettuale legato alle élite poli-
tiche (appunto sciite) dell’Awadh dia per scontato che con ‘Islam’ si intenda in-
nanzitutto ‘Islam sciita’, ovvero, in quel contesto, l’Islam che si ritiene più legit-
timo. Ciò si accorda bene, peraltro, con la tendenza appena osservata al depo-
tenziamento ‘politico’ del valore segnico delle diverse identità religiose: se nella 
ta¿kira i confini tra identità islamiche e hindu sono, come abbiamo visto, risolti 
con sfumature espressive e processi di sovrapposizioni estetiche, tanto più si 
può supporre, per analogia, un tentativo di diluizione testuale del contrasto tra 
Islam sunnita e Islam sciita impiegando quest’ultimo come denominatore co-
mune. Se ci allontaniamo per un attimo dalle singole biografie degli autori hin-
du e osserviamo la SafÐna-yi HindÐ nel suo complesso (intendendola, come già 
accennato sopra, come memoria autobiografica estesa dell’intellettuale hindu 
persografo BhagwÁn DÁs), possiamo trovare in effetti una serie di riferimenti 
sciiti, o se si preferisce filo-alidi, che confortano la nostra ipotesi. Innanzitutto, 
HindÐ si riferisce più volte ai principali luoghi santi duodecimani d’Iraq e d’Iran 
con formule devozionali riconoscibili: KarbalÁ-yi muÝallÁ (“L’eccelsa KarbalÁ”, 
che ricorre due volte)
34
, Najaf-i ashraf (“La nobilissima Najaf”)35, Mashhad-i 
muqaddas (“La santa Mashhad”)36; fa eccezione Qum che pur ricorrendo quat-
tro volte nel testo
37
 non è mai accompagnata da qualificazioni di sorta. Le visite 
a questi luoghi sono descritti in termini encomiastici: all’inizio della nota con-
cernente MÐr AwlÁd ÝAlÐ ‘ZÁyir’, per esempio, si legge che “Si onorò del pelle-
grinaggio ai sublimi templi sacri dell’Iraq […] e dopo aver acquisito ulteriori 
onori con il pellegrinaggio alla Mashhad dell’ImÁm RiÛÁ – su di lui sia la pace – 
ritornò in India” (ba ziyÁrat-i ÝatabÁt-i ÝÁliyÁt-i ÝIrÁq musharraf shuda […] ba 
mashhad-i imÁm RiÛÁ Ýalayhi ’l-salÁm musharrafandÙz gashta bÁz ba hindÙstÁn 
 
verbio, la gente segue la religione dei propri sovrani: malgrado la sua idolatria, mostrava 
un’inclinazione verso lo sciismo e partecipava alle congregazioni per la celebrazione del lutto 
per il signore dei martiri – su di lui le benedizioni e le lodi (bÁ wujÙd-i ÒanamparastÐ mayl ba 
ma¿hab-i tashayyuÝ wa ihtimÁm dar taÝziyadÁrÐ wa tartÐb-i majÁlis-i ÝazÁ-yi janÁb sayyid al-
shuhadÁ Ýalayhi al-tahiyat wa l-sanÁ)” (SalÐm 1878: 32). 
34
 HindÐ (1958: 80, 153). 
35
 HindÐ (1958: 220). 
36
 HindÐ (1958: 56). 
37
 HindÐ (1958: 8, 110, 112, 114). 
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murÁjaÝat numuda)38; un caso affine di ‘mimesi’ sciita a livello espressivo è co-
stituito dal riferimento assolutamente ‘iraniano’ alla rawÛa-yi riÛawiya (“Il giar-
dino di RiÛÁ”, ovvero il mausoleo dell’ottavo ImÁm a Mashhad) di cui Sayyid 
MuÎammad ‘Íasrat’ era tra i “servitori” per diritto ereditario (dar silk-i khad-
ma-yi rawÛa-yi riÛawiya Ýalayhi ’l-salÁm irsan munsalik bÙd)39. La SafÐna-yi 
HindÐ del kÁyastha BhagwÁn DÁs integra nella propria struttura – così sancen-
done un valore identitario generale – determinazioni ‘sciite’ non solo di caratte-
re geografico e cultuale, ma anche propriamente concettuale, come le idee car-
dine dell’affetto per la famiglia del Profeta e i suoi discendenti e la complemen-
tarità tra nubuwwat e walÁya espresse discutendo di Shaykh MuÎammad ‘ÝÀ-
shiq’: “La sua indole era quanto mai appassionata, a causa dell’affetto e della 
solidarietà per la famiglia della profezia e della tutela – su di essa siano la pace 
e la vita” (t abÝ-ash ba muÎabbat u walÁ-yi khÁndÁn-i nubuwwat u wilÁyat 
Ýalayhi ’l-salÁm wa ’l-Îaya kamÁlmashghÙf-ast)40. Un paio di episodi narrati 
nella ta¿kira confermano ulteriormente, se mai ve ne fosse ancora bisogno, il 
punto di vista duodecimano assunto da BhagwÁn DÁs nel testo. Nel primo, rac-
contato con toni pietistici nella nota dedicata allo sciita iraniano MuÎammad 
‘JaÝfar’, si narra di un sogno premonitore avuto da un “sayyid, servitore del san-
to giardino di sua eccellenza l’ImÁm ÝAlÐ MÙsÁ RiÛÁ”, nel quale l’ImÁm in per-
sona aveva affermato di volere vicino a sé lo stesso JaÝfar – premonizione avve-
ratasi, come ci informa HindÐ, con la morte dell’interessato in capo a tre gior-
ni
41
. Il secondo episodio, dai contorni più politici, riguarda l’uccisione del mae-
stro naqshbandÐ e poeta persiano di Delhi MÐrzÁ Mazhar JÁn-i JÁnÁn per mano 
di alcuni sciiti avvenuta nel muÎarram del 1195 (dicembre 1780-gennaio 1781): 
la sua menzione nella ta¿kira è di per sé degna di nota perché costituisce una 
parziale eccezione alla tendenza all’ecumenismo programmatico osservato. Ma 
si tratta, appunto, di un’eccezione solo parziale: l’assassinio di JÁn-i JÁnÁn è in-
fatti messo in relazione proprio con la mancanza di ecumenismo di quest’ul-
timo:  
Diceva di non dare alcuna importanza alle differenti visioni religiose, af-
fermando di essere un innovatore, ma in realtà era un fanatico sunnita (dar 
ma¿hab-i sunnat u jamÁÝat ghuluww dÁsht), per questa ragione alcuni sciiti 
lo martirizzarono (shahÐd sÁkhtand) nei giorni di ÝashÙrÁ dell’anno 119542. 
 
38
 HindÐ (1958: 99). 
39
 HindÐ (1958: 56). 
40
 HindÐ (1958: 144). 
41
 HindÐ (1958: 48). 
42
 HindÐ (1958: 188). 
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L’assassinio è in qualche modo giustificato, e l’uso del verbo shahÐd sÁkhtan 
sembra un accenno ironico. Quello che è più importante notare, però, è che qui 
l’intellettuale ‘integrato’ hindu esprime in modo abbastanza palese, nell’ambito 
di un processo di transfert identitario sul piano testuale, il proprio sostegno 
all’inclusività religiosa che come abbiamo visto è una delle cifre estetiche della 
SafÐna43. 
Non è dunque necessario, se lo sciismo è precodificato già in partenza come 
sovrastrato di riferimento, specificare a ‘quale’ islam si sia convertito QatÐl; allo 
stesso modo, non è necessario dire che sono filo-duodecimani i poeti hindu la 
cui persona letteraria interagisce con il sovrastrato in questione. Nella biografia 
di SÐtal DÁs ‘MukhtÁr’, per esempio, non c’è alcun accenno alle personali scelte 
sciitizzanti di questi in fatto di credenze e pratiche devozionali, che pure ci sono 
note da fonti storico-letterarie coeve a HindÐ
44
. Ma i versi che di lui BhagwÁn 
DÁs sceglie di ricordare nella propria ta¿kira hanno una connotazione ben preci-
sa: 
yÁ shÁh-i najaf ba khÁk-i pÁy-i Îasanayn 
bÁshad dil u jÁn-i mÁ fadÁ-yi Îasanayn 
az jÙr-i falak sakht ba jÁn Ámada-Ðm 
mÁ-rÁ binawÁz az barÁy-i Îasanayn45 
[Tu che regni a Najaf, per la terra calcata da Íasan e Íusayn, 
noi l’anima e il cuore porgiamo, a Íasan e Íusayn, in offerta. 
Il cielo violento ci ha quasi condotto a lasciare la vita: 
nel nome di Íasan e Íusayn tu concedi a noi dolci carezze] 
È ovvio, insomma, secondo la logica della SafÐna-yi HindÐ, che una sensibilità 
sciita sia parte integrante dell’identità poetica di un autore hindu dell’Awadh, ed 
è consequenziale che la cosa sia presentata come un dato di fatto tutt’altro che 
eclatante. L’episodio che segue, relativo a un poeta non vissuto a Lucknow ma 
dal valore iconico generale, mette bene in evidenza come nel testo biografia e 
 
43
 In un passaggio eloquente in proposito, HindÐ parla in termini assai elogiativi dell’eclettismo 
spirituale ‘indeterminato’ del sufi di Delhi MÐrzÁ GirÁmÐ ‘GirÁmÐ’ il quale “aveva l’aspetto e-
steriore dei maestri sufi ma a volte viveva come i mistici erranti indiani” e “intratteneva rappor-
ti di calda cordialità con gente di ogni confessione”, divenne un “punto di riferimento sicuro 
per le persone” (muÝtaqidun fÐhi al-nÁs) a causa della sua “capacità di comunicare” e della sua 
“generosità d’animo” (HindÐ 1958: 175). 
44
 Nella ta¿kira di AnÐs, per esempio, si legge che “divenne così devoto del Leone di Dio, sua ec-
cellenza ÝAlÐ figlio di AbÙ TõÁlib, che abbandonò molte delle usanze della propria religione” (A-
nÐs 1999: 178). Interessante, nell’ottica della rappresentazione del contrasto Islam/idolatria cui 
si accennava prima, l’osservazione della ta¿kira ÒubÎ-i gulshan a proposito delle visioni reli-
giose di questo poeta: “RÁy SÐtal DÁs ‘MukhtÁr’ era un kÁyastha che risiedeva a Lucknow e fa-
ceva parte del seguito del nawÁb ÀÒaf al-Dawla BahÁdur. Non credeva davvero nell’idolatria, 
ma era incline alla via dello sciismo” (SalÐm 1878: 391). 
45
 HindÐ (1958: 193-194). 
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poesia si confondano e collimino perfettamente proprio nella cornice di quella 
sensibilità, proiettando su un piano di canonicità ‘di genere’ il fatto narrativo 
che il vishnuita RÁm NarÁyan (un allievo dell’intellettuale iraniano migrato in 
India ÝAlÐ ‘ÍazÐn’, m. 1766), morendo, ‘reciti’ l’agonia di Íusayn assetato a 
KarbalÁ e commenti la propria fine con un verso elegiaco per l’ImÁm: 
Al momento di colpirlo, i suoi assassini gli chiesero se avesse un ultimo 
desiderio. Rispose: “Un sorso d’acqua”. Gli portarono un bicchiere colmo, 
ma quel nobile rÁja lo rifiutò e lo scagliò a terra recitando questo verso: 
maÎrÙm rafta az tu lab-i tishna-yi Îusayn 
ay Áb khÁk shaw ki tu-rÁ ÁbrÙ namÁnd46 
[Tu negasti te stessa alle labbra assetate di Íusayn: 
fatti polvere, acqua, ché a te non rimane freschezza d’onore] 
La convenzione poetica della mars iya e la ritualità della ÝashÙrÁ determinano, 
per HindÐ, l’identità del poeta in questione più di qualunque altra cosa, senza pe-
rò che – proprio come nel caso di MukhtÁr – nella nota biografica si faccia al-
cun accenno a tendenze da parte di RÁm NarÁyan a ‘conversioni’ di sorta; ri-
prendendo le osservazioni fatte a proposito del passaggio identitario di QatÐl, è 
evidente come non vi sia sostanziale contrasto (a partire dal livello espressivo) 
tra questa morte ‘duodecimana’ e quelle ‘hindu’ di DÐwÁna e MastÁna viste so-
pra, tutte ordinatamente all’interno di un sistema di autorappresentazione volto 
alla ricostruzione di un’armonia. 
Processi di tipo mimetico si ritrovano all’interno della SafÐna anche nella 
voce autobiografica che HindÐ riserva a se stesso, leggendo la quale, dato il suo 
carattere compendiario, concludo queste note. Se la ta¿kira in sé può essere vi-
sta, come si è accennato, anche come una memoria autobiografica estesa, la 
rappresentazione che il kÁyastha hindu BhagwÁn DÁs fornisce di sé nel testo as-
sume infatti i caratteri di una chiave di lettura generale. La nota è tradotta inte-
gralmente qui di seguito: 
BhagwÁn DÁs HindÐ, l’autore di queste pagine, è figlio di Dalpat DÁs figlio 
di Harbans RÁy della casta dei kÁyastha srÐbÁstam dÙsrÁ. La patria 
d’origine dei miei avi era KÁlpÐ e la loro residenza era a SÙndhÁ. Quando 
governava il nawÁb BurhÁn al-Mulk BahÁdur, mio padre, in seguito 
all’invito del suo grande zio BulÁqÐ DÁs, che in quel momento era incari-
cato della regione settentrionale dell’esercito, si spostò da là a Lucknow 
insieme con mio nonno. Siccome si era mosso in compagnia del padre 
dell’altrove menzionato KarÐm DÁd KhÁn, che aveva compiti amministra-
tivi, mio padre fu uno dei prediletti alla corte di BurhÁn al-Mulk e poi del 
nawÁb ÀÒaf al-Dawla. Egli era sempre intento a pensare al Signore dei 
servi (rabb al-ÝibÁd) e scrisse molte poesie indiane in lode del Creatore uti-
 
46
 HindÐ (1958: 85). 
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lizzando la lingua del Braj. Chi scrive nacque a ÑaydpÙr nella casa del 
nonno materno LÁla RÁm GhulÁm
47
, il qÁnÙngÙ di quel luogo, e la data di 
nascita è ÒabÐ-yi jawÁnbakht [=1153, corrispondente al 1740-1]. All’età di 
due anni mi trasferii presso mio padre a Lucknow, e non appena raggiunsi 
l’età adatta intrapresi lo studio della grammatica, dei libri persiani princi-
pali e di altri testi scientifici. Mostrai inclinazione per lo studio dei canzo-
nieri dei maestri e dei libri di storia e delle ta¿kira, e presi a comporre poe-
sia, scegliendo inizialmente il takhalluÒ di Bismil. Fui istruito in quest’arte 
dal grande maestro [MÐrzÁ FÁkhir MakÐn], e scrissi tre mas nawÐ: il Silsilat 
al-muÎabbat, sul metro del Silsilat al-¿ahab, il Maz har al-anwÁr, sul me-
tro del Makhzan al-asrÁr, e il BhÁgawat intitolato Mihr-i ÛiyÁ, sul metro di 
YÙsuf u ZulaykhÁ. Scrissi due canzonieri, uno intitolato shawqiya e uno 
¿awqiya, contenenti qaÒÐda, tarjÐÝ band e vari altri tipi di poesie. Successi-
vamente lavorai a una ta¿kira intitolata ÍadÐqa-yi HindÐ, che comprende 
notizie relative ai poeti antichi e contemporanei nati o cresciuti in quel pa-
radiso che è l’India, dall’inizio dell’Islam all’anno 1200; quella ta¿kira è 
sia una ta¿kira sia un libro di storia. Così come ha voluto Sayyid KhayrÁt 
ÝAlÐ ÑÁÎib, ho composto anche un testo intitolato SawÁniÎ al-nubuwwat, 
che raccoglie e riassume le storie dei profeti e dei dodici imÁm. Ora che è 
il 1219 [1804] ho concluso queste pagine. All’inizio della mia gioventù 
ebbi, fra gli altri, l’incarico di mÐrbaÎr nel distretto di IlÁhÁbÁd, per ordine 
del nawÁb MukhtÁr al-Dawla BahÁdur. Poi entrai nell’alta amministrazio-
ne di ÀÒaf al-Dawla BahÁdur in qualità di segretario di MÐrzÁ RÁja NadhÐ 
Singh, che era stato incaricato della gestione di KhayrÁbÁd e Selak, e di-
venni finalmente responsabile diretto di cinquecento cavalieri. Dopo la 
morte di quel rÁja, venni accolto nella cerchia di RÁja Prachand, tra gli in-
timi della luminosa presenza del nawÁb. Quando anche RÁja Prachand mo-
rì, venni accolto nella cerchia dell’adirÁja mahÁrÁja ÓÐket RÁy Narindar 
BahÁdur, il segretario di ÀÒaf al-Dawla. Da allora in poi lo sguardo grazio-
so, potente, generoso, consapevole di RÁy Jay Singh RÁy veglia su di me, 
e ha aumentato la mia potenza, così che i principi e i notabili di queste ter-
re mi hanno voluto prestare il loro sostegno, e ho scritto tutte queste cose 
nella qaÒÐda espressamente dedicata e le ho spiegate nella Hadiqa-yi Hin-
dÐ, poiché in questo breve testo non v’è per loro spazio48. 
A riprova della centralità dello ‘specchio sciita’ nell’auto-ricostruzione della 
personalità poetica di HindÐ, è interessante notare che all’opera dedicata al Pro-
feta e agli ImÁm menzionata da BhagwÁn DÁs facciano eco, nella sezione anto-
logica che segue la nota autobiografica, una qaÒÐda di 54 vv. dedicata proprio a 
MuÎammad, FÁt ‘ima e ai dodici ImÁm, e altri versi dedicati a ¾Ù ’l-FiqÁr, la spa-
da di ÝAlÐ
49
. Ma si tratta di uno specchio che riflette all’interno della propria 
cornice, integrandole in sé, anche molte altre cose. Che BhagwÁn DÁs cerchi 
(trovandolo) un equilibrio con la propria identità extra-letteraria è evidente fin 
 
47
 Si noti il nome composto hindÐ-arabo RÁm GhulÁm ‘servo di RÁma’, dove il riferimento reli-
gioso immediato è indiano ma la struttura ricorda appellativi diffusi tra gli sciiti iraniani come 
GhulÁm ÝAlÐ o GhulÁm Íusayn. 
48
 HindÐ (1958: 241-243). 
49
 HindÐ (1958: 241-243). 
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dall’inizio dal peso attribuito alla proprie relazioni castali (di cui sono specifica-
ti anche i sottogruppi di appartenenza), ma ancor di più dalle parole con cui si 
riferisce al proprio padre. Questi è infatti evidentemente un autore di poesia de-
vozionale krishnaita in Braj Bhasha (lingua letteraria prediletta dagli autori vi-
shnuiti), ma la descrizione di HindÐ è assolutamente assimilativa: il riferimento 
religioso specifico si trasforma in un semplice riferimento geografico (le poesie 
sono dette “indiane”), e il padre è descritto come un pio credente con un’espres-
sione araba chiaramente connotata in senso islamico; al contempo, qui come nel 
resto della voce è assente, secondo la strategia espressiva che si è più volte os-
servata, qualunque definizione riguardante l’appartenenza ‘esclusiva’ a singoli 
gruppi confessionali. Un discorso analogo può essere fatto a proposito dell’atti-
vità letteraria di HindÐ: alla devozione poetica per le figure simboliche della pie-
tà duodecimana si giustappone, infatti, un’attenzione estetica all’universo kri-
shnaita, già ben sperimentata e familiare all’interno del sistema indo-persiano
50
, 
indicata dalla versione poetica sotto forma di masnawÐ (di cui si sono purtroppo 
perdute le tracce) del BhÁgavata PurÁnòa51, altrove inserito dallo stesso HindÐ tra 
i “felici libri indiani” (kutub-i mabsÙt -i hindÐ)52; anche qui la logica assimilativa 
è resa evidente dall’indicazione di un modello assolutamente canonico quale 
YÙsuf u ZulaykhÁ di JÁmÐ, basato, com’è noto, su una storia coranica, e dall’ac-
costamento del Mihr-i ÛiyÁ (il sintagma rimanda del resto a nozioni moniste-
neoplatoniche) ad altri due poemi sagomati su opere altrettanto ‘normative’ ri-
spettivamente dello stesso JÁmÐ e di NizÁmÐ.  
Al di là dei valori specifici evidenziati dai singoli episodi, si può dire 
che BhagwÁn DÁs ‘HindÐ’ ponga se stesso e gli altri autori hindu persografi di 
Lucknow in una prospettiva identitaria ‘aperta’ ed ‘estesa’, dove non è necessa-
rio varcare confini per muoversi tra GayÁ e KarbalÁ. I versi di HindÐ in onore 
dei dodici ImÁm e quelli che celebrano Krishna sono sullo stesso piano innanzi-
tutto perché codificati nel quadro di uno stesso sistema di riferimenti estetici, 
così come le esequie di Sarab Sukh ‘DÐwÁna’ bruciato sul Gange e il martirio di 
RÁja RÁm NarÁyan che morendo si identifica in Íusayn. L’appartenenza alla 
stessa comunità letteraria e la condivisione di uno stesso sistema canonico, de-
terminato qui da un sovrastrato ‘sciita’ improntato all’inclusività, appare infatti 
 
50
 Si pensi, per esempio, alle HaqÁ’iq-i hindÐ del sufi del XVI secolo MÐr ÝAbd al-WaÎid BilgrÁmÐ 
(su cui Rizvi 1978: 359-362 e Alam 2003: 181), oppure alla diffusione di motivi riconducibili 
all’ambiente krishnaita all’interno dell’assai rappresentativo circolo poetico di BÐdil (Pellò in 
st.).  
51
 Sappiamo dal bene informato Mohan LaÝl ‘AnÐs’, come si è visto un condiscepolo di HindÐ, che 
la traduzione riguardava solo il decimo skandha dell’opera (AnÐs 1999: 194). 
52
 Oltre al BhÁgavata PurÁna è menzionato in questo passo il RÁmÁyan òa (HindÐ 1958: 22). 
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come un segno potente che disinnesca, o in ogni caso subordina a sé, i valori re-
ferenziali connessi all’appartenenza alle diverse comunità religiose, peraltro ra-
ramente espressa in termini delimitanti nel testo: a differenza che in altre ta¿kira 
coeve d’autore non musulmano come le già ricordate Gul-i raÝnÁ e AnÐs al-
aÎibbÁ, dove la dicotomia hindu/musulmano è un elemento strutturale, nella Sa-
fÐna-yi HindÐ, le identità confessionali sembrano essere, in altre parole, sotto-
identità non mai negate ma presenti come possibilità espressive secondarie 
all’interno di un insieme sentito come univoco. 
 
*** 
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